۴ 
عقل ورزیدم و عشقم به ملامت برخاست! 


عقل اگر قاضی‌ست کو خط و منشور او؟ 
مولوی 
یکی از درونمایه‌های بنیادی و گسترده شعر فارسی و ادب صوفیه 
مسألة تقايل عقل و عشق است. هرکس چند بیت شعر سروده باشدء 
احتمالأ در همان چند بیت. » اشاره‌ای به این موضوع دارد» خواه این 
اندیشه نتيجه تأمل و تجربهٌ شخصی او باشد و خواه تقلید از 
سرمشقهای رایج. به جای دوری نمی‌رویم. از سیاستمدار برجستة 
عصر خودمان» فوام‌السلطنه چند بیتی بیشتر باقی نمانده و در ميان 
آن چند بیت غزلی است با این مطلم: 
عقل می‌گفت که دل منزل و مأوای من است 
عشق خندید که یا جای تو یا جای من است 
وفتی به تاریخ تحول مایگانیک شعر فارسی بنگریم» متوجه می‌شویم 
که این سخن قوام‌السلطنه آخرین تجلیات کمرنگ این تقابل است که 
تون زیم ور 2 هزارساله همواره در جریان انديشة شاعران ما 





۰ ۰ 7 ما 
0 تصرفی است در این مصراع سعدی: عشق ورزیدم و عقلم به ملامت بر ست 


۴ « زان شعر در تشر صوفیّه 
حضور داشته و در شاهکارهای بزرگ و چاوداني 2 ۳ مثل دیوان 
(شمس ریز و دیوان حافظ» زیباترین تصویرهای این انديشه را به 
گونه‌های مختلف می‌توان دید. گذشته از آنچه در ادب غیرمنظوم 
صوفیّه در این باب نوشته شده که بعضی از آنها مثل کتاب مار 
الصدق فى مصداق المشق (- عقل و عشق) يا رشف التصایح ال بسن و 
کشت الفضایح البونايق رسالات مفرده ای است وی؛ اين مسأله) 
در این گفتا ما به هیچ روی قصد ورود به مسألاٌ تقابل عقل و 
عشق در ادب صوفیه و شعر عارفانه نداریم. تحقیق درین زمینه باید 
در کتابهای متعدد و با روشهای گوناگون انجام گیرد. آنچه مقصود 
ماست یادآوری ريشة تاریخی این فکر است. 
۱ سالها و سالها قبل از آنکه نخستین نمونه‌های شعر فارسی دری در 
تاریخ ثبت شود» حتی پیش از سروده شدن «آهوی کوهی در دشت 
چگونه دودا» این صف آرار یی در کمال قدرت وجود داشته است. اما 
1 نه در شعر فارسی یا شعر عربی, بلکه (در مجادلات میان متکلمان 
اب رل اسلامی؛ به‌ویژه اشاعره و معتزله. اگر ات به زرفای تاریخی 
ی[ و پيشینة آن به‌درستی بنگريی تیار انا آغاز کنیم که 
«نکوهش عقل» ازکی آغاز شد . نکوهش عقل» خودبه خود غیرمستقیم 
ستایش چیز دیگری را به همراه دارد که ممکن است در نخستین 
مراحل» نام ان «عشق» نباشد, بلکه (ایمان» یا «هدایت» باشد. ) 
حفیقت امر این ین است که تعیین مرز تاریخی این مسأله نیز کار 
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آسانی نخواهد بود. می‌توان از ستیزة اشاعره و معتزله آغاز کرد اما 
بل از آلکه صفآرایی معتزله و اشاعره در تاریخ اعلام شرد این 
ا تکومش عقل یا ستیزه با «عقل یونانی) خود را در تاریخ انديشة 
د اشکار کرده بوده است. رفتن به دوره‌های بسیار دور تاریخ 
اندیشه بشری و کشاندن این موضوع به مجادلات کلیسا و علم و 
فلسفه در دوره‌های قبل از ظهور اسلام کار را دشوار و دشوارتر 
می‌کند وگرنه در یک جمله می‌توان گفت که(مبحث نکوهش عقل یا 
نقد منطق و فلسفه در برابر «ایمان» چیزی نیست که با ظهور اسلام 
پدیدار شده باشد. حق این است که همواره میان «اهل ایمان» و «اهل 
منطق» ستیزی پنهان و گاه آشکار وجود داشته) است. در همه ادوار 
تاریخ و در برابر تمام انبیاء عده‌ای بوده‌اند که احساس می‌کرده‌اند 
گفتار انبیا و پذیرفتن عقاید الاهی با حرد ایشان سازگار نیست. جدال 
ایمان و عقل با ذهنیت بخشی از بشریت همواره ملازم بوده است. 
بنابراین جستجوی نقطة آغازی برای این سیر جدالی کار 
خردمندانه‌ای نیست. در اسلام نیز اگر بخواهیم جای پای این آنديشه 
را تعقیب کنیم در نخستین مراحل بعثت رسول و در ميان نخستین 
مخاطبان آن حضرت. صاحبان این انديشه و طرفداران منطق در برابر 
ایمان کم نبوده‌اند و ادر صدر ایشان ابوجهل است که کنية اصلی او 
«ابوالحكم» ي «خداوند خرد) و چون با انديشه خود به ستیزه 
با دعوت رسول, که دعوت به هدایت و ایمان بود برخاست. کنیة او 
از ابوالحکم به ابوجهل بعنی «خداوند نادانی» تغییر یافت. / 
( اگربه تعبیرات قرآنی مراجعه کنیم» همواره از عقل ستایش شده و 
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کسان راکه خرد نمی ورزند وازعقل پیروی اه ین مورد 
ی ار.همه در تاریخ اسلام جمعی که خود را | 
و بو و۳ 0 سر باز بط 
منطق و خرد می ِ 

نمام زنادقة تاربیخ اسلا که بعضی از آنها جان خود را بر سر این گونه 
اندیشه از دست داده‌اند» متفکرانی بوده‌اند که به پیروی از خرد 
خویش منکر ایمان و هدایت شدهانل! در نگاه نخستین اینجا تنافضی 
به نظر می‌رسد که چگونه می توان گفت قرآن مردمان را به پیروی از 
عقل و خردورزی دعوت می‌کند و با اینهمه جمع کثیری از 
برجسته‌ترین عقلا و اصحاب خرد منکر ایمان و هدایت‌اند و عملا 
منکر وحی و قرآن.) 

( حقیقت قضیه این است که آنچه در قرآن آمده» اشتقاقات این ماده 
است به صورت فعل» مانن یعقلون و تعقلون و عقلوا» ولی مصدر یا اسم 
عقل ' و صفت فاعلی يا اسم فاعل عاقل در قرآن نیامده است. در تمام 
حدود پنجاه موردی که این ماده در قرآن آمده» صورت فعلی دارد. 
بنابراین؛ باید پذیرفت که بعدها کلمهٌ عقل و عاقل از روی آن اشتقاقات 
فعلی ساخته شده است. احتمالاً در شعر جاهلی هم كلم عقل و 
عاقل به این معنی وجود ندارد. دفت در موارد استعمال این فعل در 
قرآن کریم نشان می دهد که معنی مرکزی آن تأمل و تدبّر در همان معنی 
سادة کلمه است که وقتی چیزی را «می‌بینيم» یا «می‌شنویم» بی اعتنا 
۱) اکثر مترجمان قدیم قرآنِ کریم اشتقاقات این فعل را در معنی «دریافتن» و «دانستن» و 


«پذیرفتن» و (ربه خود امدن) و امثال ان ترجمه کرده‌اند. البتّه بعضی نیز (به خرد دریافتن» ر 
«خرد را کار ر بستن) در برابر ان نهاده‌اند. بنگرید به و هنکتاید قرآنی در «تعقلون» و «یعقلون». 
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به آن نباشیم و دربارة آن «درنگ» کنیم و تأثرپذیرباشیم.) 
درکن تاه دریم که در آن هیچ سخنی عقل و عاقل وجود ندارد» 
N‏ بزرگ‌ترین محدث نیم فرن چهارم یعنی ابن‌جبان ستی 
(ح ۳۵٤-۲۷۰‏ هق) مراجعه کنیم می‌بينيم که او آشکارا منکر وجود 
کلمۂ عقل یا بهتر بگوییم سخنی دربار؛ عقل در اقوال رسول است. او 
در مقدمه کتاب بسیار معروف خود روضة العقلاء تصریح دارد به 


اپنکه در گفتار حضرت رسول هم سخنی از عقل نیامده است. . 


عمران و على بن زید و حسن بن دینار و عبّاد بن کثیر و مسيرة بن 
عبد ره و داود بن المحتر و منصور بن صفر و امثال ایشان» کسانی 
نیستند که به خبرهای منقول ایشان بتوان احتجاج کرد و آنچه را که 
به عنوان حدیث دربارهُ عقل روایت کرده‌اند بتوان نقل کرد.! 
و منظورش این است که اگر احادیثی درین باب نقل شده باشد 
برساخته امثال اين روات است که بر ایشان اعتماد نشاید. 


2 (بنابرفتة این محدث بزرگ آنچه به نام گفتار حضرت رسول نقل 


۱( روضة له و هد النضلاء ابوحاتم محمد بن حپان البستی» نحقیق محمد 
محبی‌الدین عبدالحمید و جماعة آخری, دار الکثب العلمية» بیروت. صفحه .١١‏ تمام 
احادیثی که در آن از عقل سخن به ميان آمده مورد نقد علمای حدیث قرارگرفته و اسناد آن 
مرفوع است و ميه . مشهورترین حدیث» حدیثی است که بدین گونه شروع می شود: «ان اله 
لما خلق العقل قال له: اقعد فقعد...» ناقدان حدیث آن را «کذب محض» و «جعل» و «وضع» 
دانسته‌اند. بنگرید به تهذیب خالصة الحقابق» ۳۱/۱. 
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شده و در آن کلم عقل به کار رفته» از مجعولات است و ظاهرا حق با 
اوس زیرا در بسیاری ازین گونه احادیث عقل چیزی است شبیه 
5 16 یونانی» که مفهومی است کاملا یونانی و بعدها موجب 
ا چشم‌اندازهای شگفت‌آوری درباب این کلمه شده است و 
دست کم پنج شش نظریة شگفت آور درباب عقل در فرهنگ ایرانی و 
اسلامی می‌توان دید که همه از همین مفهوم لوگوس سرچشمه 
گرفته‌اند: عقل در آیین اسماعیلی» عقل در تصوف ابن عربی» عقل در 
حکمت مشاء عقل در حکمت اشراق» عقل در تصوف شیعی و 
آموزه‌های لات تشیع و بسیاری مکاتب و نحله‌های گوناگون 
برخاسته از بستر تمدن و فرهنگ اسلامی) 
۱ تحمیل مفهوم خرد یونانی و لوازم منطقي ان بر این کلمه» محصول 
خاش بل اشت کف مسانان با ا بل نش نوات اشنا دنل و 
خواستند برای آن کلمه در زبان عربی معادلی بيابند و از ناچاری کلم 
عقل را برگزیدند و به همین دلیل کلمة عقل در تمدن اسلامی معانی 
وسیعی یافته که در لسان اهل دین مفهومی دارد و در تعبیرات فلاسفه 
مفهومی دیگر و در نظر اسماعیلیه معنایی دارد و در تصوف ابن‌عربی 
و اتباع او معنایی و هریک ازین استعمالات هم انواع و اقسام مختلف 
دارد با صفتهای گوناگون که استفصای مجموعه آنها فقط تا عصر 
مغول می‌تواند موضوع چندین کتاب مستقل قرار گیرد. ۱ 
آنچه از نخستین مراحل برخورد «ایمان و وحی» با «عقل» به معنی 
وني له وزج مطقی آن در تاریخ سل متا یتباید 
همان قرن اول هجری شکل گرفته باشد. نکوهش «قیاس» که در روایات 
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شیعی و لسان ائمه عليهم السلام منقول است» می تواند نخستین 
نمونه‌های تقابل «وحی و ایمان» با «عقل یونانی» به حساب آید. 

قدری حروح موصوعی از بحث می‌نماید. ولی از نوشتن آن 
دست باز نمی‌دارم که:قلمرو یمن قلمرو عم قيب است و تلمرو 
عقل» به معنی قياس منطقی» فلمرو عالّم شهادت است ۱ 
حاکم بر عالم شهادت. منطق ارسطویی و هر منطق دیگر از روی 
قوانین تجربی ذهن انسان تدوین شده است و تجربه‌های ذهن انسان 
محصول مشاهدات او در عالم ماده و «عالّم شهادت» است. غيب 
چیزی است ورای عالم شهادت و بیرود از جوز آزمون و تجربه. 
بنابراین» هرکس بخواهد با قانونمندیهای برخاسته از مشاهدات عالم 
حس و جهان مادی در باب غیب داوری کند. هر لحظه در خطر آن 
هست که به انکار جهان غيب برخیزد. به همین دلیل بسیاری از اهل 
سعادت. اين توفیق را داشته‌اند که ازین ورطه خود را نجات دهند و 
ین دو عالم را از یکدیگر تفکیک کنند. ) 

برگردیم به اصل موضوع که سخن از سابقۀ تقابلٍ عقل و عشق بود 
و جستجوی نخستین تظاهرات این انديشه در شعر عرفانی فارسی. 
همان گونه که یادآور شد م قبل از این که چنین تقابل آشکاری میان 
۳ 
ند تک ۱ 0 7 آن در مشاجرات 
متفکران ما حاصل شده است و اشکارترین جو ۱ 
ميان اشاعره و معتزله بوده است که معتزله با همه تعلقی که به حوز؛ 
ایمان از خود نشان می‌داده‌اند» برای عقل و داوریهای نز جایی 
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در این عرصه قائل می‌شده‌اند گرچه در صف آرایی اشاعره و معتزله 
موی تقابل عقل منطقی و ایمان خود را به هیچ روی تشن نمی‌دهد, 
اما در شاخه‌هایی از مسائل الاهیّات از قبیل معجزات انبیا و کرامات 
اولیا و بعضی مسائل دیگ جنگ اشاعره و معتزله کار را به جایی 
کشانده است که اشاعره یکباره منکر مبانی خردگرايي معتزله شده‌اند 
و بسیاری از اصول ایشان» ازجمله قانون یا اصل علیت را که پایه و 


۲ ر اساس هرگونه قیاس و قضیهٌ منطقی است انکار کرده‌اند و ابوالحسن 


ررر نے اشعری (متوفی۳۱۲) برای گریز از اصل علیّت جمله‌ای بیان کرد است 


۾ که در طول هزار سال همواره مرکز بحثها بوده است و آن تیر وران 


3 عاة اه است به جای علیّت به این معنی که اوه و طرفدارانش 


ea 
چنین نیست که علیت و سببیت و رابطة قاطعی ميان آتش و سوختن‎ , 
باشد» بلکه عادت الاهی چنین جریان پیدا کرده است که آتش بسوزاند‎ 
یا عادت الاهی چنین جریان پیدا کرده است که وقتی جسمی را در‎ 
فضا رها می‌کنیم به زمین میل کند» چیزی که ما آن را قانون جاذبه‎ 
می‌خوانیم و قدما آن را میل جسم ثقیل به مرکز تعبیر می‌کرده‌اند.‎ 
هرکدام از دو تعبیر قانون جاذبه یا میل جسم ثقیل به مرکز را ارباب منطق‎ 
و اهل فلسفه و حکمت طبیعی. » امری لایتخلف و قطعی و قانونمند‎ 
می‌دانسته‌اند اما اشاعره آن را جریان عاد الله می‌خوانده‌اند و معتقد‎ 


و بدا که عادت الام چنین رن پا کرده است که سم 


رک 


مَل به مرکز کند و و عادتِ الاهی چنین جریان پیدا کرده است که آتش 


7ن پسوزانده اما حق تعالی در هر لحظه‌ای که بخواهد این عادت خود را 
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به یک سوی می نهد و در آن هنگام اصل علیت اعتبار خود را از دست 
می دهد: اتش نمی‌سوزاند و جسم ثقیل میل به مرکز نمی‌کند. تال 
معراج رسول يا مسأل درآ تش رفتن و نسوختن حضرت ابراهیم را 
قم گوانه تغییر عادت الاهی تعبیر می‌کرده‌اند و عقیده داشته‌اند که 
حق تعالی در هر لحظه‌ای که اراده کند «عادت خود را بگرداند به 
وفت / وین غبار از پیش بنشاند به وقت»" یعنی آنچه ما آن را علیت 
می‌خوانیم غبار عادتی است که در برابر چشم ما قرار گرفته و حق 
تعالی» هرگاه لازم بداند» این غبار را از برابر چشم ما برمی‌دارد و ما 
متوجه می‌شویم که هیچ ملازمه‌ای میان آتش و سوختن نیست بلکه 
بر اثر تکرار عادت الاهی» ذهن ما رابطه‌ای ميان اتشر و سوختن به 
وجود آورده و نام آن را علیت نهاده است. 


از همین جا دشمنی اشاعره با عقل آغاز می‌شود و قبل از آنکه 
دشمنی باعل و مطق و ا و علوم اوایل آغاز می شود و 


0 مثوی» ۳۳٣/۱‏ آنچه اشاعره و مولانا به آن عادَةٌ اله می‌گویند در فلسفة اروپایی؛ قرنها بعد؛ 
دو ااانه مالیوانسن »)۱۷٥-۱1۳۸( Nicolas Malebranche‏ فیلسوف فرانسوی با عنوان 
اصل «مقارنه» با «اتفاق» 0002810 مطرح شده است با این بیان که اتفاق چنین افتاده که 
فلان کار به دنبال فلان واقعه روی داده است ولی در اصل هر امری آفریده خداوند است. مغلاً 
در رابطة آتش و سوزاندن؛ اتفاق چنین است ولی در حقیقت در تمام مرارد خداوند خالق هر 
چیز است و تمام حرکت‌ها و سکونٍ اجسام آفرید؛ خداوند است. مالبرانش این اندیشه را از 
فیلسوفی دیگر به نام de 12 Forge‏ ,1 (۱۱-۱۱۳۲) گرفته و آن را گسترش داده است. 
پنگر يد ڊ4 0.382 .Dictionary of Theories,‏ 


ری) ےی 
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a 


د 
ا ما وتر ۱ 


a ۵۱‏ زبان شعر در ګر صوفی 
ین مسأله که در چه لحظه‌ای از تاریخ شعر عرفانی فارسی کلم؛ 


عشق» در این تقابل جای کلم ایمان و هدایت را می‌گیرد؛ جای بحث 
دارد» به حصوص که اسناد مراحل نخستین شکل‌گيري شعر عرفانی 


فارسی هنوز به‌دفت مورد بررسی قرار نگرفته و بخش عظیمی از ز آن 


هم از میان رفته است. 

هر کسی یا هر کسانی که کلمةٌ عشق را جانشین ایمان و هدایت 
کردماندہ بڑرگ ترین ضرہۂ تاریخی را بر ی رل ر ر ر ا 
وقتی که هدایت و ایمان با نقاب عشق وارد این میدان شده است» دیگر 
نیرویی برای طرف مقابل بافی نگذاشته و روزبه‌روز آن را زبون‌تر و 
ناتوان‌تر کرده است چندان که از حدود مغول به بعد همه مدعیان 
دفاع از عقل» اول کوشیده‌اند سر تسلیم در برابر صاحب این نقاب 
فرود آورند و بعد به صورت یک پهلوان‌پنبه در این میدان رجزخوانی 
کازتل: رجزخوانی این که «شکل اول بدیهی الأنتاج» است و «نتیجه 
تابع آخس مقدمتین». اما در حقیقت» این پهلو ان‌پنبه‌ها در یک منظومه 
تخیلی و عاطفی -که در سیطرة همان صاحب نقاب بوده است - 
رجزخوانی کرده‌اند و خود را حکیم و فیلسوف پنداشته‌اند. 
ر در اروپای بعد از رنسانشن عکس این فضیّه جریان یافته است؛ آنها 
در درون یک منظومه عقلانی برای صاحب آن نقاب» قلمرو فعالیت 
قائل شده‌اند و حساب هر چیز را جداگانه تعیین کرده‌اند. و آن که 
گفت: «من می‌اندیشم پس هستم» اولین فاتح سنگر طرف مقابل بود و 
پشت سرش کانت‌ها و هگل‌ها تا ویتگن اشتاین.) 

در شعر سنایی» دشمنی با عقل و به تعبیر او «(هوس‌گويانٍ یونانی» 


قل ورزبدم و عشقم به ملامت پرخاست س ۵۳ 
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مسالء ی است بسیار شایع و یکی از اندیشه‌های مرکزی فصاید و 
غزلیات ارست. چنانکه در این ابیات می‌خوانیم: 

بینی غيب آن عالم» درین برعیس عالم» زان 

که کس نقش نبوت را ندید از چشم جسمائی 

برون کن طوق عقلانی» به سوی ذوق ایمان شو 

چه باشد حکمت یونان به پیش ذوق ایمانی! 
ولی بی‌گمان قبل از او شاعرانٍ عارفی این انديشه را در شعر خویش 
وارد کردء بودند و او در تکمیل اندیشه‌های ایشان کوشیده و آن را به 
گونه‌ای درآورده است که با مقدار تفاوتی در شعر حافظ می خوانیم: 

عقل می خواست کزان شعله چراغٌ افروزد 

برق غیرت بدرخشید و جهان بر هم زد" 
و ظاهراً ریشة تاریخی آشکار شدن عشق را به جای هدایت هم در آثار 
سنایی باید جست» آنجا که می‌گوید: 

و صدق» چون روایت نیست 

به هدایت نیامده‌ست از کفر 

هرکه را کفر چون هدایت نیست 
و در غزلی دیگر: 

هرکه را عشق نیست در دل و جان 
4 


۳ 


در دل و جان او هدایت ليست 


سس 





۱( دیوان سنایی. ۷۹ ۲( دیوان سیافظ „or‏ ۳( دیوان سنابی؛ ۸۳ 
۶ همانسا #۸۲۷ 


۴ ھ زبان شعر در نعر و" 
و میراث اوست که در شعر حافظ بدین گونه متبلور می‌شود: 
زاهد ار راه به رندی نبرد معذور است 
عشی کاری ست که موقوف هدایت باشد ' 

که هردو شعر قرائت عارفانه‌ای است از آیۀ اف لا تهدی من ابیت و 
لک اله دی م بشاء (۲۸/۵۶) (تو نیستی که هدایت می‌کنی آذ را که 
بخواهی ولکن این خداست که هرکه را بخواهد هدایت می‌کنده. 

از لحاظ تاریخ اند یشه‌های الاهیّاتی» بايد پذیرفت که برخورد 
عارفان بزرگ ما با مسألاٌ عقل و تعیین حدود رسایی و نارسایی ان از 
ژرف‌ترین بخشهای میراث فرهنگی ماست. می‌توان گفت که در الاهیّات 
قرن بیستم جهان هم سخنی زیباتر از سخنان آنان درین باره نمی توان 
یافت. اینجاست که حرفهای تمام متکلمان غیراشعری و فلاسفه قدیم 
ما در عرص الاهیّات رنگ می‌بازد و کهنه می‌شود ولی سخنان امثال 
بایزید و ابوسعید ابوالخیر و ابوالحسن خرقانی طراوت و تازگی خود 
را حفظ می‌کند. جوهر اندیشه‌های آنان است که در مثنوې E.‏ 
بهترین تجلی خود را می‌پابد. به این پاره‌ها از مقامات بوسعید بنگرید: 

«شیخ بلحسن خرقانی را رفته است؛ نله رو العزین که 
ُلماء مت بر آن مفق‌اند که خداوند رر ل جااله به عفل باید 
شناخت. بلحسن چون به عقل نگریست او را» در این راه» نابینا دید 
تا خدایش بینایی ندهد و راه ننماید نبیند و نداند. بسیار کس را ما 
دست گرفتیم واز غرور عقل به راه آوردیم»۲ 


۱) دیوان حافظ, ۱۰۸. ۲) اسرار او حبد؛ ۲۱۹/۱. 


ورزیدم و عشقم به ملامت برخاست = ۵۵ 


(«شیخ ما [بوسعید] را درویشی گفت: 
ا گت“ العقل آله العبودئة. . به عقل 


محدث است که مُحدث را به قر 


e 
[شراف ربوبیت نتوان یافت که وی‎ 
) یم راه نیست»"‎ 

و اینها میراث نسل قبل است امثال ابوالعباس قصاب آملی (قرن 
چهارم) که «شیخ ما گفت: یک روز پیش شيخ بلعباس قصاب بودیم. 
در میان سخن گفت: ام رسای غ ارت تیب توت اد تقو 
وجو د خی را تعالی اشارت و غبارت ست ی زو ےا کون 
گفت: یا باسعید! اگر تو را رسند که "خحدای را شناسی؟" مگوی 
شناسم که شرکت بود و مگوی نشناسم که آن کفر بود ولکن گوی: 
عَرّفنا الله ذاتة و الهیّتةُ فْضله.» [= بادا که خدای تعالی خود خویشتن را 
به ما بشناساند] (۵۰/۱). و این سلسله می‌رود تا به همان آموزشهای 
اولیة امثال ابوالحسن اشعری که عقل بونانی را در قلمرو الاهیّات 
عاجز می‌داند و زیباترین بیان آن در فرن هفتم در مثنوی و دیوان شمس 
ریز خود را نشان می‌دهد: 

ای تم و منشور او؟ 
ارا نکته را» ظاهراً» درست دریافته بوده است که داستانهای 
مربوط به دیدار ابو سعید و ابن‌سینا حقیقت تاریخی ندارد. این قضه‌ها 
اک ا برساخته‌اند تا مغلوب شدن فلسفه را در برابر 
رن نو )ار هم درس یندید یم زا 


تاریخی برای | این دیدارها و این گونه برخوردها فائل شویم در این 


۳ ان. ح ۱۳/۲. 
1 ن 
۲ در مقاله «رباعیات ابن‌سینا» در حشن نامه 4 این سینا؛ انجمن اثار ملّی؛ > هراد ج 


۶ ه زبان شعر در نثر صوفجه 
که کا داستانها و اب و تاب دادن ره ] 
زکته نباید تردید کرد ش اين نها 


:بان هریک از این دو دربار ٣‏ آن دیگر گری که بوعلر 


و نقل سخنانی ازز 
او می‌بیند و بوسعید بگوید: هرچه ما می‌بینیم 


بگوید: هرچه ما می‌دانیم 
او می‌داند محصول حضور همین ستیزه تاریخی است که انعکاس 
آن را در شعر سنایی می‌بینید: 

عقل در کوی عشق نابیناست 

عاقلی کار بوعلی فا 
يا که یا رب مر سنایی را سنایی ده تو در حکمت 

چنان کز وی به رقص آید روان بوعلی سینا؟ 
وقتی انوری» که به ظاهر اهل حکمت و خردگرا یا مدعی خردگرایی 
است» دست کم در حالت خحردگرایی خویش بیرون از قلمرو آن «من 
دیگر) او -گفته است: ۱ ۱ 

دیده جان بوعلی سينا 

بود ازنور معرفت ا 

سایة آفتاب حکمت او 

تافت از مشرقي «و لو شیناء 

ا ۶ موس صنات 1 ِِ 

ب تجلی و شخص او سینا 

ای سفیه فقیه نام! ۳ 

باز دانی زمرد از مینا 


شغالی گر/ ماه بلند را دشنام گفت / پیرانشان مگر/ نبحات از 
بیماری را تجویزی این چنین فرموده بودند/ ... گمان مدار 
که به فانون بوعلی / حتی / جنون را/ نشانی ازین آشکاره‌تر/ 
به دست کرده باشند. 
شاف ان تا وراه و دارد که(مسألةً عقل و 
عشق, که همواره مشکل اصلی و بنیادی فرهنگ ما بوده است» هنوز 
هم همچنان به قوت خود باقی است) بررسی تظاهرات این ماله و 
عناوینی که در طول تاریخ به خود گرفته است» موضوع صدها مقاله و 
کتاب است. هنوز هم که هنوز است ما در اول وصف او مانده‌ایم. 
جنگ مشروطه و مشروعه در آغاز قرن بیستم و صف‌اراییهای 
ایدئولوژیک سالهای پایانی قرن بیستم ماء که ظاهرا در دهه‌های 
آغازی قرن بیست و یکم هم جزء مسائل بنیادی انديشه ما خواهد 
بود» ادامهٌ همان نزاع تاریخی است؛ ممکن است عناوین ان و 
تقابهایی که بر چهره می‌زند» عناوین تازه و نقابهای ناشناخته‌ای باشد. 
اما با اندک تأمّلی می‌توان دریافت که این بت عیار هر لحظه به شکلی 
درمی‌آید و ظاهراً به این زودیها کار این جدال تاریخی یک‌سویه 
نخواهد شد گیرم نام مشروطه به جامعة مدنی بدل شود یا جای اعتزال را 
با قبض و بسط شریعت تعویض کنیم. 
مهم ترین مس اجتماعی و فلسفی قوم ایرانی همین معضل است 
که باید تمام هوش و نبوغ خود را صرف حل این ین مسأله کند و حدود و 
غور و وظایفب هرکدام ازین دو نیرو را بازشناسی کند. تا کنون طرفین 
دعوا که هردو تمامت‌خواه و توتالیتر اند -به انکار یکدیگر 


a ۶۰‏ زبان شعر در نشر صوفیه 
بت شا انکار ایشان همین بوده است که دیده‌ايم. ایا 
این نزاع جز از طریق انکار طرف مقابل راه سومی هم دارد؟ 
اندیشیدن دربارءٌ استمرار این ستیزه تاریخی و حل تشد د ایس 
معضل فکری و اجتماعیع ما را به این فکر بیشتر معتفد می‌کند که 
ستون فقرات تاریخ ما را درگذشته نوعی پارادوکس و دهنیّت تفیضی | 
تشکیل داده است. ما در کد شه هیچ گاه نتوانسته‌ایم خود را از طیف 
مغناطیسی این پارادوکس اندیشی نجات دهیم و هیچ گاه کار برای ما 
یک‌رویه نشده است. از سنگر ستیزه یزدان و اهرمن در اعصار دور 
تو ی کلری نا شروک راهان سالای آع رفاسم 
شاید هم راز بقای ما تا امروز در همین پارادوکس اندیشی و ثنویت 
بوده است و اگر یک‌سویه می‌انديشیديم شاید مثل بسیاری از ملل 
دیگ حالاء در تمدنهای دیگر حل شده بودیم وت این 
( پارادوکس اندیشی اکر از قاطت ما کاسته و ما را از پیشرفتهای مادی 
و مدنی بازداشته است» یک فایده هم داشته که ما را انعطاف پذیر بار 
آورده» به گونه‌ای که در بحرانهایی مثل محملهٌ مغول خود را حفظ 
کرده‌ايم و استمرار یافته‌ایم و در نفاشیهای نائیو" ما -که نمایندۀ کامل 


روحیه ماست -سیاوش» ب برجم صر من لله و فتخ قریب؛ از مبان انش 


عبور می‌کند. 


۸ 
مزگرایی عارفان 


با عبور ا زکلمه به سوی معنی و رسیدن از معنی کل دیگر است که 
° سفرهای روحاني عارفان شکل گرفته است) مجموعة قابل 

ملاحظه‌ای از سفرنامه‌های روحانی در ادب عرفانی فارسی و عربی .. 
وجود دارد که هنوز پژوهشی اساسی درباء آن انجام نگرفته است. 
صوفیان همواره در درون خویش سرگرم سفر بوده‌اند. کدام انسانی 
است که ازین تجربه» گیرم درساد ر کا آن» محروم بوده 
باشد؟ آنچه [ز سفرنامه‌های روحانی اریاب سلوک امروز در دست 
است از ساده‌ترین تجربۀ تخیّل هنری آغاز می‌شود و به پیچیده‌ترین و 
حلاق‌ترین گونه‌های آن می‌رسد. شاید در میان آثار بازمانده ازین نوع 
معراج بایزید بسطامی (۲)۲۳۴-۱۶۱ یکی از فّی‌ترین و پیچیده‌ترین 

نمونه‌های ان باشد. ) 


استعاره «نردبان آسمان» که ابزاری است برای سفر به جهان 
روحانیان و فرشتگان و عالّم ارواح» ظاهراء قدیم‌ترین سابقه‌اش در 


۱) درباره سال وفات بایزید ۲۱۱ را نیز نوشته‌اند. بنگرید به مقدمهٌ ما بر دفر روشنایی, .6٩‏ 


MA 


۲ هد زان شعر در نشر صوفیه 


(سقّر پیدایش) تورات است که در آنجا یعقوب شاهد نردبانی است 
که در یم نهاده شده و سرش در آسمان است و فرشتگان از آن 
برمی‌شوند و فرود می‌آیند.! پس از تورات» در قرآن کریم نیز تعبیر 
«نردبان آسمان» را می‌توان مشاهده کرد که فان اشتطفت دی تلا نی 
الارض و ۳۹۳ فی الا در ادبیّات دور اسلامی» حمزه سهمی 
(متوفی ۴۲۷) در اواخر قرن چهارم یا اوایل قرن پنجم از نردبانی سخر 
گفته است که مردی در خواب دیده و یک سر آن در آسمان بوده است 
و مردمان از آن برمی‌شده‌اند. آن شخص ازین نردبان بالا می‌رود تا به 
دروازه اسمان می رسد و در انجا او را از این کار بازمی دارند که تو ازین 
سفر محرومی زیرا به زیارتِ «دهستان» نرفته‌ای. "بعدها از طریق تعبیر 
مولانا که فرموده است: ۱ 
پیر باشد نردبانٍ آسمان ‏ تیر پزان از که گردد؟ از کمان؟ 


۱ و تعبیر فرزندش سلطانِ ولد. که کتاب مثنوی را به صورت نردبانی 


برای آسمان تصویر می‌کند: 
این تعبیر یا استعاره رواج بسیار می کیرد غرض یادآوری پيشينة 
یافتن به جهانِ ملکوت. 


۱) تورات» سفر پیدایش» ۱۲/۲۸ دل الحاثرین, 





ابن‌میمون» 1 

ol e (۳‏ ا توانی سوراخی در زمین بجوی یا نردبانی در آسمان. 
۳( تاریخ حرحان؛ حمزه سهمی: ۱۸۲-۱۸۱ 

.۵۱۰/۳ موی چاپ نیکلسون»‎ )٤ 


0( شعر از سلطان ولد است که در پایان بعضی از نسخه‌های مثنو ی له است. 


رمزگرایی عارفان 9 ۱+۳ 


۱ 


| اما صوفیه نردبانٍ شگفت‌آوری یافته‌اند که عبارت است از زبان و 
قلمرو وازگان و به یاری تأمّل در واژه‌ها به سفر در عوالم روحانی 
پرداخته‌اند. از مجموعۀٌ سفرنامه‌های روحانی باقی‌مانده در ادبیات 
اسلامی» می توان به معراج بایزید که روایات گوناگون از آن باقی است 
اشارت کرد نیز به رسالۀ بدو بدو شان ن حکیم ترمذی (قرن سوع)" عاج 
روحانی روزبهان بقلی و ابن‌عربی و منظومة 2 الأرواح 
شمس‌الدین محمد بن طغان تا جاویدنامۂ اقبال لاهوری در همین 
عصر ما که باید کتابهای مفرد درباره هرکدام ازین سفرنامه‌های 
روحانی پرداخت. آلگوی اصلي تمام این سفرنامه‌ها بدونٍ شک» 
داستان معراج حضرت رسول" است. حتی معراج ارداویراف هم به 
احتمال بسیار زیاد بر اساس همان روایاتِ معراج حضرت رسول 


پرداخته شده ار 


هنوز در منابع کهن رواياتِ مربوط به معراج؛ تحقیقی که جانب , 


تاریخی در آن عابت شاه باشد ظاهراً انجام نشده تا سیر تحول این 
, مشاهدات از ساده‌ترین چیزها تا پیچیده‌ترین نوع آن که در روایت 
تفسیر ابوبکر عتیق سورآبادی (قرن پنجم) کت ات ات سره د 
بی‌ شک تخیّل جمع انبوهی از قصه پردازان و نویسندگان کتب تفسیر و 
قصص الأنبیاها و نیز کتبی که مؤلفان اسلامی در سیر حضرت رسول 





۳۲۷-۳۲۵ بنگرید به دفر روشنایی» صص ۶۷ -۸ع و‎ (١ 

(r‏ در باب روز ر حکیم ترمذی»؛ پژوهشگران هنوز به تاریخ دفیقی نرسیده‌اند. به احتمال 
فری» وی در سال ۵ درگذشته است. درباره رساله دو شان, بنگرید به مقدمه کناب ختم 
الأولاء محمد بن على حکیم ترمذی» تحقیق عثمان يحيى؛ . معهد الاداب الشرفیة بیروت؛ 
۱۹6 


ad 
در‎ 
سیم‎ 


۴ ه زبان شعر در نثر صوفیه ۹ 


نگاشته‌اند» در ریزه‌کاری‌های این داستان نقش بسیار داشته است, 
تک‌تک این مشاهدات از نظر تطبیفی و مطالعات تاریخی می‌تواند 
موصوع رساله‌های مفرد قرار گیرد» زیرا در متو دینی و اساطیری 
دنیای کهن؛ هرکدام ازین مایگان‌ها قابل جستجو است.! حنی 
رساله‌هایی که عارفان ایرانی در باب معراج رسول نوشته‌اند از فبیل 
آنچه ابوعبدالرحمن شّمی (۴۱۲-۳۳۵) نوشته است" با آنچه از 
ابوالقاسم قشیری (۴۶۵-۳۷۶)"به جای مانده است. 

1 در چشم‌انداز ما که عرفان نگاه هنری به الاهیّات و دین است - 
| هرگونه تأمُلی» که گرایش به سوی تأویل و رمزگرایی داشته باشد و با 
از جلوه‌های تخیّلی و موسیفی و دیگر ابزارهای هنری در آن بهره‌یاب 


ی 
محا ودفم شده باشند» میل به سوی عرفان است)و امری است بدیهی» چه این 


رر 


س در آن سوی هرچه هست» جهان معنوی خود را بجوید. 


یب 


س 


( 


میل پررنگ و چشم‌گیر باشد و چه ملایم و نامرٹی.) 
یکی از میدان‌های تخیّل صوفیه» قلمرو رنگ‌هاست از رنگ خرفه 


وفتی از دیدگاه مردم عادی بنگریم مرگ فقدان حیات است و 


به‌ناگزیر امری عدمی است ولی اشاعره مرگ را امری وجودی تلقی 


۱( بنگرید به مدمه ما بر مصییت‌نامه عطار انتشارات سخن؛ صص ۰۱۰۲-۳۵ 

۲) يان لطاب المعراج در رسائل صوفّهبلابی عبدالرحمن الشْلّمی, حقّتها و قدْمٌ لهاء جرهارد 
بورینغ Bowering‏ ۵ و بلال الارفه‌لی 0611 321 دار المشرق» بیروت؛ ۰۲۰۰۹ 
صص ۰-۲۱ . 


۳ کتاب المعراج؛ اپوالقاسم القشیری؛ تصحیح دکتر علی حسن عبدالتادن قاهره. 


رمرگرابي عارفان 0 ۱۰۵ 


کرده‌اند زیرا در قرآن آیه‌ای! هست که خداوند» در آن آیه, خود را 
آفریدگار مرگ و زندگی» هردو» می‌شناساند. پس مرگ امری وجودی 
است " که خداوند آن را آفریده است. 

وفتی مرگ امری وجودی تلفّی شود» پس می تواند دارای رنگ 
باشد. ما در آثار صوفیه رنگ‌های گوناگونٍ مرگ را می‌بينيم. مرگ سیا 
مرگ سرخ» مرگ سفید و... مسألهٌ رنگ مرگ‌هاء در میان اهل عرفان» 
چندان شیوع داشته است که مير سيّد شریف جرجانی در کتاب 


تعریفات خود که دفترچه‌ای است از رایج‌ترین اصطلاحات در حوزۀ 


معارف و فرهنگ اسلامی از مرگ‌های سرخ و سبز و سفید و سياه ۱ 


2 


سخن گفته است و در مقدمۀ گفتار» وقتی از مرگ سخن می‌گوید» او 

نیز که به هر حال اشعریمذهب است. مرگ را امری وجودی " 

می داند و می‌گوید: مرگ در اصطلاح اهل حق عبارت است از «در هم 

شکستن هوای مسا و آنگاه می‌گوید: 

(مرگ سرخ: عبارت است از مخالفت با نفس. 

مرگ سپید: گرسنگی است زیرا مایة نورانی شدنٍ باطن آدمی است و 
سبب می‌شود که چهرة قلب او سپید گردد و هرکه بطن‌اش بمیرد 
موشیاری‌اش زندگی می‌پذیرد 

مرگ سبز: پوشیدن مرفع است» مرقعی که از پاره‌های دورافکنده‌شد 
فراهم آمده است و آن کس که جامۀ مرفع می‌پوشد زندگیش از 


رهگذر قناعت سبز می‌شود. 





۱) قرآن کریم: ۲/0۷. ۲) شرح المفابد امه تفتازانی» ۰۱۳۲۱ 
۳) العریفات» ۰۲۱۱ 


۱ 


5 
۱ 7 لر 


۶۶ د زبان شعر در نثر صودیه 


چگ سیاه: عبارت است از تحمل آزار مردمان و آذ بی‌نیاز شد ان 
خداوند است زیرا آزار را از جانب او می‌بیند و بدین گونه افعال 


خود را در فعل محبوب خویش» که خداوند است» فانی می‌بیند. 


ا نهیم قلمرو رمزگان عرفان است؛ آنچه در آثار صوفیه درباره رنی 
«(نور»‌ها دیده می‌شود. عارف در تجارب روحانی خویش به مشاهدء 
انواع رنگ‌ها می‌پردازد و این رنگ‌ها هرکدام می‌توأند تجلی جانبی از 
حالات او باشد. در مناقب العارفین افلاکی می‌خوانیم که: 
«روزی حضرتِ ولد از حضرتِ مولانا سؤال کرد که پیش ازین خدمت 
شیخ صلاح‌الدین ما پیوسته وه انوار غیبی که مشاهده می‌کرد خبر 
می‌داد که "اینک" دریای نور سپید دیدم. بازمی‌گفت: "اینک ' دریای نور 
کبود می‌بینم . باز می‌گفت که ”نور سبز می‌بینم و نور زرد می‌بینم» نور 
دذخانی می‌بینم و اینک درياي نور سیاه مواج گشته است". درین زمان 
هیچ نمی‌فرماید و نشانی نمی‌دهد مگر که محجوب شد؟ فرمود که 
*حاشا بلک آن زمان مب نخری آنوار معدود می‌دید و از هریکی علی 
جه خبر می‌داد. درین حالت چنان مستغرق درياي انوار ربّانی شده 
۱ اف تهج تنس تراد کز وان رر کر ا وف توت 
۳ ابونصر سراج طوسی (متوفی ۸ در کتاب بسیار مشهور خود که 
آن را درحدود اواسط قرن چهارم پرداخته بابی دارد با عنوال «درباره 





(١‏ در اصل: یک. 

۲) مناقب العارفن» افلاکی, ۵ و مقايسه شود با كتاب الشهاب» موعظة لأولى الاللاب؛ جعفر 
بن عبدافه الخزاعی الاندلسی (۱۲4-۵۳۶)» دراسة و تحقیق عبدالاله بنعرفة مركز التراث 
العقاه | ۰ الر*۱ 1 2 ۲ ۰ ۰ ۰ ۰ ۳ ۰ 
1 0 ار البیضاء که از نظر مشاهد؛ انوار و نیز رژیاهای صوفیه بسیار مهم است. 
نیز بهجه الطائه و صو القلب, عمّارٍ بدلیسی, بیروت ۱۹۹۹. فهرست هردو کتاب در نورو انوا 


رمزگرايي عارفان ۵ ۱۰۷ 
آنان که در انوار به غلط افتاده‌اند». درین باب می‌گوید: 
طایفه‌ای در انوار به غلط افتاده‌اند و پنداشته‌اند که انواری را 
می‌بینند و بعضی آزيشان قلب خود را بدین گونه توصیف کرده است 
که در آن قلب انواری وجود دارد و گمان بُرده است که این انوان از 
انواری است که خداوند خود را بدان توصیف کرده است". این 
طایفه» این انوار را بدان گونه توصیف می کند که نور خورشید و ماه را 
و می پندارد که این انوار انوا معرفت و توحید و عظمت است و بر آن 
باور است که این انوار آفریدهُ شخص او نیست. 
این کسان» درین ام سخت به غلط افتاده‌اند زیرا که همه انوار 
آفریدء تور عرس و نور کرسی و نور خورشید و نور ماه و نور ستارگان 
است و خدای تعالی را نوری محدود و موصوف نیست. آن نور که 
خود را بدان توصیف کرده است غیر فابل ادراک است و محدود 
نیست و دانش آفریدگان هرگز آن را فرانمی‌گیرد و هر نو رکه دانش‌ها و 
فهم‌ها بر آن احاطه داشته باشد» نوری است آفریده و مخلوق. انوار 
الاهی همه آنهاست که بدان خلق را هدایت کرده است و انوار 
مصنوعات. دلایلی است تا بدان دلایل به معرفت توحید راه یابند و 
در ظلمات بر و بحر رستگار شوند.,معنای انوار قلوب چیزی نیست 
جز معرفت «فرقان» و «بیان» که از سوی خداوند است و این همان 
ره خداست که «اگر بپرهیزید خدای راء فرقانی و برون‌شدی از 
برای شما قرار خواهد داد (۲۹/۸) که در تفسیر آن گفته‌اند که مقصود 


۸ زبان شعر در نثر صوفیه 


از آن نوری است که در دل‌ها می‌نهد تا از رهگذر ان نور میان باطل و 
حق فرق گذاشته شود/ این است شناخت نورها که هم اینک بدان 


پرداختیم.! 

از نخستین اسنادی که فا باب زر گرا شوه صوفیان در باب رنگ 
خرقه‌ها امروز در اختیار ماست اطلاعاتی است که مولف کتاب ادب 
الملوک» در قرن چهارم "۰ آن را ثبت کرده است. در آنجا می‌گوید: 
صوفیان رنگ سیاه را بر روی رنگ سپید دوختند و رنگ شرمگی 
(- گحلی) را بر روی سیاه و سیاه را بر کبود و ایشان را در هرکدام ازین 
رنگ‌ها اشاراتی است: 

ما رنگ سیاه اشاره دارد به اهالی مصیبت و سوگواری و این رنگی 
اتسا ت وهیبت را می‌رساند که رنگ لباس پادشاهان است و 
نیز جام خطیبان است و آنان این رنگ جامه را از این روی می پوشند 
تا بدان هنگام که بر منبر می‌روند هیبت و شکوه داشته باشند. آنگاه 
رنگ شرمگی است و آن رنگی است که از اندوه خبر می‌دهد چرا که 
این رنگ در اصل سفید روشن بوده است و آن را با رنگ‌آمیزی 
آزموده‌اند تا شاهد حال باشد. پس از آن رنگ کبود است و این رنگ 
هماهنگ رنی آسمان است و بر دل مشتاقان هیچ رنگی اندوهگین‌تر 
از این رنگ نیست که رنگ آسمان است چرا که ایشان از آسمان جز 
۱) کتاب المع فى الصوف تألیف ابی‌نصر عبدائ بن على السراج الرس و قافن 
بنسخه و تصحیحه رنولد الن نیکلسون» بریل لیدن؛ ۱۹۱۶ ص ۳۰. 
۲) ادب الملوک فی بیان حقاین اتصوّف, به اهتمام بیرند راتکه 31201166 96۳4 بیروت 


المعهد الالمانی للابحاث الشرقيةء ص ۲۷. مولف این کتاب شناخته نیست و فراین نات 
می‌دهد که در اواخر قرن چهارم تأليف شده است. 


رمرگرایی عارفان و ۱٩‏ 


و فاصله می‌کنند و اندوه بر دل ایشان چیره می‌شود و اشتیاقشان 
نسبت به ان کس که با هفت آسمان ازیشان در پرده است سرریز 
و به همین دلیل» در مرقعهٌ خویش همه رنگ‌ها راگرد کرده‌اند و آن را 

ازرهگذر همین ال درکلمات و و شی آنهاست که عارف انواع 
تجلی‌ها را با تخل خویش نام‌گذاری می‌کند. در کتاب التحلبات که از 
آثار قرن هفتم است ما با سی و نه گونه تجلّی روبرو می‌شویم و 
بیشترینۀ این‌ها از راو زبان کشف شده‌اند بمانندِ تجلى النشأة و تجلى 
الخاطر و تجلی تارّة تارَة» تا آخرکتای ۱ 

ابن‌عربی و اتباع اوه دایرة این تجلیات را با کشف‌های زبانی خود 
بیش و بیشتر کرده‌اند. کار چرخش قلم است و پویایی تخْیّل عارف و 
این میدانی است که آن را نهایتی و غایتی نیست: تجلّی وجودی؛ > 
نجلي شهودی, تجلي اقدس» تجلي مقس تجلي خاض, تجلي 
الخاص الواحد للواحد» تجلّی دائم. تجلی ذاتی» تجلّی العام فی 
Rk Cl‏ 
الشیء تجلى للشىء و 
۱) کتاب ات ابومحمد عبداثه بن على الخولانى الأندلسى» دراسة و تحقيق على 
دحروج؛ چاپ‌شده در محله المشرف» سال Vo‏ (1۹471)ء صص ۱۷۹-۱٤۹‏ . عنوانی که مص جح 
کتاب در مقدمه به مقالة خود داده چنین است: نظرة فى التأويل الصوفى لمفهوم التوحيد». 


۲) بنگرید به مصطلحات ابن‌عربی در المعجم الصوفى (الحكمة فى حدود الكلمة)» سعاد 
الحکیم. دندرة للطباعة و النشرء الطبعة الاولی ۱۶۰۱/۱۹۸۱ 


۰ » زبان شعر در نثر صوفیّه 


خرقه که در ظاهر صوفی مهم‌ترین عنصر رمزی است» در آغازرن 
رىداس برای ستر عورت و پناهی از سرما و گرما. بعدها 
به تدریج تبدیل به نوعی تشریفات شده است. پیشینة خرقه‌پوشی را 
در جای دیگر به‌تفصیل مورد بررسی فرار داده‌ام و به این نتیجه 
رسیده‌ام که برخلافب دعوی صوفیان که رسم خرفه‌پوشی و 
خرقه پوشان را به عصر رسول و صحابه می‌رسانند این کار ظاهرا از 
اوایل قرن چهارم رسم شده است.] اسناد موجود نشان می‌دهد که 
آنچه در میانٍ صوفیان تا فرن چهارم وجود داشته هماناء مسال 
«صحبتِ پیر» بوده است و دیگر هیچ. از قرن چهارم و شاید هم اوایل 
قرن پنجم این رسم به وجود آمده است که «پیر مرید خود را ملبّس به 
لباسی کنده و آن لباس» که در عرفب صوفیّه خرقه بوده» تبدیل به 
رمزی شده است از ورود آن صوفی به عالم سلوک و دنیای تصرف 

جای دیگر به‌تفصیل نشان دادهام که جره تقلیدی است از 
«یروال فتّت» -که ظاهراً رسمی بسیارکهن در میان جوانمردان بوده 
است و جوانمردی پیشینه‌ای کهن دارد و به روزگار قبل از اسللام ایراد 
می‌رسد. در اینجا به تکرار آن مطلب نمی پردازم. غرض پادآوری 
پیشینۀ رسم خرفه‌پوشی بود. 

این رن جامه‌ای وصله‌وصله و بردوخته از رقعه‌های کهنۀ 
فتاده در میان کوچه و بازار بوده و فقط برای رفع نیازهای ضروری؛ ( 


اندک‌اندک تبدیل به نوعی تشریفات شده است و روز به روز بر دامنه ۱ 


خن 


رمرگرايي عارفان د ۱۱۱ 
رنگ‌ها 9 نوع ترکیب این رنگ‌ها افزوده شده 


۱ ۳ وفتی حافظ 
می‌گوید: 


من این مرف رنگین چ وگل بخواهم سوخت 
که پیر باده‌فروشش به جرعه‌ای نخرید' 

و از رنگينی مرفع و خرف خویش سخن می‌گوید اشاره‌ای دارد به 
ا ای ی صوفیانة عصر خویش 
که بوده‌اند.۲ 

۱ این خرقه‌های رنگارنگ که به نام‌های «مصبّغات» و «ملوّنات» و 
«شوازک» شناخته می‌شده. روز به روز بر دامنۀ رنگ‌ها و تشریفات 
مربوط به «گرفتن» آن از دست پیر و «طرز پوشیدن» آن افزوده می‌شده 
است. ابن‌جوزی که یکی از برجسته‌ترین ناقدان تصوف در تاریخ 
اسلام شمرده می‌شود از «جْبّه‌های مُشْوّرکة و به فوطه») سخت 
انتقاد می‌کند "و می‌گوید که اینان چنین جامه‌هایی را برای شهرت و 
ری رهد می پوشند. ظاهراً در رمزگرایي رنگ‌های خرفه» «رنگ 
کر کو امک که و ی ا و 
دلیل انتخاب این رنگ را دو چیز می‌داند: یکی آن که این رنگ بیشتر 
بر حال خود باقی می‌ماند و صوفیان که اهل سفرند» از پایداری این 


۱) دیوان حافظ ۰۱۱۲ 

۲) گل راء ظاهرا؛ پس از پژمردگی در آتش می‌افکنده‌اند و این نکته از سخنان یژالدین 
مقدسی )۱۷۸-٦۲۸(‏ در کتاب کشت الأسرار عن جک الور و اڑها به‌روشنی دانسته 
می‌شود. بنگرید به مقدمة ما بر منطق الطيرء > ص۱۶۱ در شعر حافظ اشاره به همین نکته است 
که هم خرقه را در آتش می‌افکنده‌اند و هم گل را. 


۳( تلسس ابیس» این جوزی؛ ۱(۱. 


۲ ه زان شعر در تثر صوفيّه 
رنگ سود می‌ جویند و رمزگرايي دیگر از دیلٍ هجویری این است که 
ا رنگ خا دت زد اج انیت و صوفیان به دلیل از دست دادن 
۳9 حق همواره در سوک و مصیبت‌اند)! چنان که جای دیگر نشان 
داده‌ام این چنین توجیهی از رمزگراییی صوفیان در باب رنگ کبود 
خرقه‌ها, در قرن ششم. میان غير اهل تصوف هم امری مشهور و 
شناخته بوده است. قاضی حمیدالدین بلخی پيشينة این رنگ را و 
رمزگرایی در آن را از روزگار آدم ابوالبشر می داند که جامه اش از چشمۀ 
سراندیب در هند نیلی برآمد" و این سوگواری او در فقدان بهشت 
بود که از آنجا بیرون رانده شد.؟ 
هجویری خود کتابی داشته است با عنوان «اسرار الخرق و 
الملرنات» که در کشف المحجوب از آن یاد کرده است ولی امروز هیچ 
نشانی از آن در کتابخانه‌ها و کتایشناسی‌های موجود دیده نمی‌شود * و 
اگر بود بسیار ارزشمند بود. پیش از مجویری در قرن چهارم ابومعمر 
اصفهانی کتابی در همین زمينة رمزگرایی رنگ خرقه‌ها داشته است که 
سخت مورد توجه صوفیان بوده است." 
در ميان فدمای صوفیّه تا عصر هجویری رنگ‌های اصلی در 
خرفه‌ها سه رنگ سیاه | کبود و رنگ سفیل و مَُمْم (= دورنگ) بوده 
است. بعدها در قرن هشتم و نهم ظاهراً بر شمار این رنگ‌ها و 


۱) کشت المحجوب, هجویری» چاپ ژوکرفسکی: ۵۸. 
۲) مقامات حمیدی» چاپ سید علی‌اکبر ابرقویی» CG‏ 
۳ تعلیقاتِ اسرار اقوحد. ۶۱۱/۲ 


)٤‏ کشف المحجوب. هجویری» چاپ ژوکوفسکی: ۱۳. ۵) همانحا: 


رمزگرایی عارفان ۵ ۱۱۳ 
رمزگرايي آن» افزوده شده است. باخرزی مژلفب اوراد الاحباب این 
رمزگرايي رنگ‌ها را در خرف صوفیان تابعی از حالات و مقاماتی 
دانسته است که صوفیان در آن احوال و مقامات سیر می‌کرده‌اند . 
هه بو رنگ را در خرقه‌های صوفیان نشان داده‌اند و در فرن چهارم 
رنگ سبز در خرقه‌مای صوفیانِ آسمان. که فرشتگان‌اند» مورد تو جه 
ارباب سلوک بوده است ۲ 

وقتی که در قلمرو رنگ‌ها و مرگ‌ها تخیّل عارف به تأویل و تفسیر 
بپردازد» بسیار طبیعی خواهد بود که مجموعه اشارات دینی از قبیل 
رآدم) و «ابلیس» و «حوّا» و «طاووس)» و «مار» و (بهشت» و «گندم» و 
«قیامت» و امثال آنها را نین با تخل هنری خویش می تواند به هرگونه 
معنایی سوق دهد آن گونه که شمس‌الدین محمد بردسیری, عارفی 
قرن ششم در منظومة مصباځ الأرواح خویش» بدان پرداخته است۴ 


۱) اوراد الاب چاپ ایرج افشار: 20-۳۹ 

۲) مقامات ابوعلی قومسانی؛ نسخه کتابخانه عارف حکمت» ورق ۱۵۸. 

۳ مصبام الرواح» اثر شمس‌الدین محمد بردسیری کرمانی؛ به کرشش استاد بدی‌الزسان 
فروزانفی انتشارات دانشگاه تهران, ۱۳۶۹ صص ۱۲ ۰۲۲ ۰۲۵ ۰۲۱ ۳۷. 


